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Si se piensa en Fausto, lo primero que viene a la mente es un eru-
dito que, en sus estudios, ha llegado hasta los límites del conoci-
miento y que en ese momento se desespera por no poder ir más allá 
de esos límites. Como alternativa, busca satisfacción en el amor y, 
para alcanzar esa meta, pacta con el diablo, quien pone a su disposi-
ción recursos mágicos1• Si tendrá éxito o si el alma de Fausto queda-
rá condenada es algo que sólo depende del diablo. Dependiendo de 
si éste es poderoso o débil, autónomo o dependiente, libre o siervo 
de Dios, la historia tendrá una final diferente. La concepción 
bIo depende de nuevo de si se concibe el mundo de forma dualista o 
no. En las siguientes páginas, nos introduciremos en un primer mo-
mento en las posibles concepciones del diablo y sus efectos sobre 
presentación del mito fáustico para, más adelante, tematÍzar el signi-
ficado del conocimiento racional y el de la magia. Nos basaremos en-
tonces en los textos de Faustbuch (1587), El mdgico prodigioso (1663)2 
de Calderón y Faust 1 (1806)3 de Goethe. 
1 Nos desviamos aquí de la definición tal como Sigmund Méndez la propone: «Frente al 
alma apolínea de la Antigüedad, inmersa en un presente eterno, y en el sueño íntimo y sin flll 
del alma mágica de la cultura árabe, el alma fiínsnca vive escindida entre la acción y la con-
templación, entre lo individual y lo colectivo, entre la conciencia radical de su finirud y el ham-
bre inagotable de infinito». Méndez, Sigrnund (2000), El mito fiiustico en el dramo. de Calderón. 
Kassel: Reichenberger, p. 9. 
2 Calderón, Pedro (1985), El mágico prodigioso. Ed. de Broce W. Wardropper. Madrid: Cáredra. 
3 Uther, Nicola (ed.), Faust, Anthologie einer deutschen Legende. A:uswahl bedeutender Faust-
dichtungen aus flnfJahrhunderten - vom Volksbuch über Goethes "Faust» bis hin zu den Bearbei-
tungen von Paul \tdléry Thomas Mann und Hanns Eisler. Berlín: Digitale Bibliothek 2005. 
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CONCEPCIONES DEL DIABLO 
La apariciór: .del diablo en la literatura ha sido siempre un re-
curso muy utIlIzado cuando se trataba de quitar del camino 
obstáculos aparentemente infranqueables. España, y~ en la 
Edad Media, 90nzaio d~ ~erceo representó en uno de sus Milagros 
de Nuestra Senora a un dengo que se asoció a fuerzas diabólicas am-
parado por un hechicero judío. el Barroco español, Mira de 
Amesc~ propuso una nueva figuración. En su obra El esclavo del 
dernomo (1612), se alcanza un pacto de sangre con el diablo con el 
fin de seducir a una mujeé. El pacto con el diablo no lleva en la le-y~~da de Teófilo, adaptada a la escena en el siglo xv, a la condena-
ClOn eterna, pues, se~ la doctrina católica, el pecador puede di-
solver el pacto con el diablo y ascender a los cielos por medio del 
sacramento de la penitencia y la confesión. El mdgico prodigioso de C:ud~rón es un ejemplo del pUnto de vista católico-jesuita5• Aquí, CJpn~o ll~ga a un acuerdo con el diablo y afirma: «por gozar de es-
ta m~Jer, di~~a el alma»6. Aunque al final, a diferencia del diablo, no 
consl~era válIdo el ~~to, pues éste no ha cumplido su promesa7, só-
lo sera con su martlflo cuando se vea a sí mismo completamente li-
berado: «q~e aunque es verdad que yo ahora esclavo soy del infierno, 
[oo.] con mI sangre he de borrarla en el martirio que espero»8. 
Tanto los santos como el sacramento de la confesión se eliminan e~ la doctrina protestante, de forma que, en este marco, las asocia-
CIones con el diablo llevan inevitablemente al infierno. El trasfon-d~ teológi~o-protestante del Faustbuch de 1587 es la idea de un 
DlOS colénco que castiga al Fausto del Urfoust a la condenación 
ete~a por sus. delitos. Lutero creía en la magia y la atribuía a la 
umon ~on el dIablo. ~n la historia ~el Fausto de 1587, el personaje 
no es lIbre en la medIda en que no tIene el poder suficiente para li-
4 Hay otras figuraciones en Juan Ruiz de Alarcón Tirso de Molina y Lo d 
Cfr. Méndez, Sigmund (2000), pp. 148-190.' pe e 
5 Hay otros dramas de Calderón en los que pueden observar elementos fáusticos lbld. pp. 191-222. . ., 
6 Calderón (1985), H, 'Ir. 167. 
7 lbld., m, vv. 599-616. 
a lbld., lII, vv. 903-908. 
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brarse del pacto <;:on el diablo, aunque sufra como consecuencia de 
esta asocÍacÍón. Fue Lutero quien dio el paradigma sobre este pun-
to en su libro sobre la esch1.vitud del conocÍmiento De servo arbitrio 
y,se contrapuso aErasmo, quien con De libero arbitrio se postuló a 
favor de la libertad de la voluntad y creó el fundamento para la sal-
vación del Cipriano de Calderón. 
El hecho de que el diablo pueda actuar libremente no depende 
en último término de si el mal goza de autonomía o si está supedi-
tado al bien. En este último caso, se trataría, como en Tomás de 
Aquino, de una privación del bien, una privatio boni. Hasta hoy, la 
teología católica ha rechazado la existencÍa de un principio trascen-
dente del mal, un mal sustancial, con el fin de rebatir las falsas 
trinas dualistas que cuestionarían la bondad de creacÍón en su 
conjunto. El diablo, cuya existencia se acepta, es en su origen una 
criatura buena creada por Dios que se corrompió por su propia cul-
pa, si bien no pudo destruir por completo su bondad original. Ya el 
Sínodo de Braga (561-574) se posicionaba de forma decidida con-
tra el priscilianismo maniqueo que presumía un principio original 
del mal y despreciaba con ello todo lo carnal. También el N Con-
cilio Lateranense, en el año 1215, rechaza todo dualismo: «Diabo-
lus erum et alii daemones a Deo quidem natura cread sund 
sed ipsi per se facti sunt mali»9. 
El motivo de la rebelión del diablo se vio sobre todo en la so-
berbia intencionada, superbia, que no se conformaba con seme-
janza a Dios, sino que aspiraba a la igualdad con Dios (Atanasio, 
Basilio), esto es, sobreponía el amor a sí mismo al amor a Dios (Ire-
neo, Agustín)10. En este sentido, el pecado original de los ángeles 
estuvo causado por la misma superbia con la que los primeros hom-
bres se dejaron seducir por la serpiente: querer ser como Dios. 
el dogmatismo cristiano actual, el origen de la teoría diabólica es el 
hecho incontestable de que hay algo que deslumbra el conocimien-
to, que envenena la acción y descompone el ser. Este «algo» se ma-
9 Cit. en Ott, Ludwig (1978), Grundriss Jer katholischen Dogmatik. Friburgo: Herder, 
9." ed., p. 144. 
!O CE Gerhard Müller (ed.) (2002), Theologische Realenzyklopiidie. Berlín/Nueva York: de 
Gruyrer, pp. 113-147. 
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nifiesta de tres formas: como esencia íntegra del mismo ser hum _ 
no, como acción personal de Satán y como poder transpersonal. a 
Frente al hombre,. el diablo aparece como seductor hacia el pe-
~do. En los EvangelIos actúa como inductor que pone a prueba al 
JUsto (¿por mandato de Dios?). Así, en la Primera Carta de San Pe-
dro del Nuevo Test~ento. (5,8) se dice: «Sed sobrios y velad; por-
que vuestro adversarlO el diablo, como león rugiente, anda alrede-
dor buscando a quien devorar». En San Agustín, el diablo se 
convierte en causante del impulso sexual y, con ello, del pecado ori-
. alll As' l' L: ~~ • 1 se exp IC~ que una rorma especial de la toma de pose-
SlOn por ~~e del .dlablo sea la obsesión (obsessio, possessio) «en la 
que el esplfltu malIgno toma posesión de forma violenta del cuer-
po humano, de modo que los órganos corporales y las más bajas 
fuerz.as del alma, aunque no las más altas fuerzas del alma, quedan 
d~mmadas por él»12. Ante todo, la capacidad del diablo queda li-
ffilt~da ~ los elementos corporales, esto es, a los objetos relativos a 
las ~I;nclas naturale~, .y no a anímicos. Pedro Ciruelo, en su Repro-
baaon de las supersttczones y hechizerías (1538) lo atribuye al hecho 
de q~e 1.os ru:geles se~cio.sos ~xpulsados del cielo habrían perdido 
la mIserIcordIa y las CIencIas divmas, «mas no perdieron sus habili-
dades d:: bue~os ingenios ní las sciencias que ellos alcan<;an por su 
natural mgelllO. Alcan<;an ellos a tener muy clara sciencia de todas 
la: .cosas ,corporales que son menos perfectas que ellos, que son es-
plfltus VIVOS; [ ••• ] Saben los movimientos de los cielos y de los ele-
~en:os, y saben las virtudes de las estrellas, los eclipses y las con-
JunclOnes y ot~os aspectos de los planetas; saben las propriedades de 
los metales y pIedras, yerbas y de todas las medicinas y las de los pe-
ces y aves y de las animalías de la tierra; saben la astrolo<TÍa, la filo-
sofía y medicina mejor y más perfectamente que todos l~s filósofos 
y sabios del mundo que son y fueron en los hombres. Por donde se 
sÍgue que los demonios saben muchos secretos que los diablos pue-
den revelar a los hombres que los sirvem,13. 
. 11 San Agustín, De cví. DeiXN", 16, MPL41, pp. 424 Y ss. 
12 Cf. On, Ludwig, op. cit., p. 148. 
• 13 Ciruelo, Pe.dro (1952), Reprobación de las supersitciones y hechízerias. Ed. de JustO Gar-
Cla Morales. Madnd: Rafael Gómez-Menor, p. 57. 
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EL DEMONIO EN CALDERÓN Y GOETHE 
El Mefistófeles de Goethe quiere reducir la aspiración de Fausto 
al bajo·nível de deleite.delos sentidos y posesión exterior. «St~ub 
sol1 er fressen; und mit Lust» (v. 334). Lo grande y lo bello qUlere 
verlo rebajado a bajo y feo, lo ideal a real y trivial. El diablo de ~al­
derón tiene una intención negativa similar que, sin embargo, nene 
tan poco efecto como la de Mefistófe1es para. alcanzar ~u objetivo. 
La conversión de San Agustín, como el mIsmo sostiene en sus 
Confossiones, es del todo comparable a la conversión de Cipriano, tal 
como representa Calderón en su obra. La función pedagógi~: que 
]ustina tiene para Cipriano la adopta, en el caso de la converslO~ ,de 
San Agustín, su madre, Mónica. Af;ustín, antes ~e su conv~rslO~, 
había sido durante nueve años segrudor de la teOrIa del Manlquels-
mo, la cual dividía el mundo de forma dualista en un principi~ ab-
soluto bueno y en un principio absoluto malo. Contra un duallsmo 
tal, Calderón introduce el pasaje de Plinío: «Dios es una bonda~ 
suma, una esencia, una sustancia)). La idea aquí exyresada de U?l-
dad recuerda a la idea suprema de la Teoría de las Ideas de Platon. 
Ésta descarta la diversidad de los antiguos dioses, así como la pre-
sunción de que el mal existe como fuerza au:ónom~ e indepen-
diente. Cuando se entiende el mal como carenCIa de bIen, tal como 
la oscuridad se entiende como falta de luz, el poder del diablo apa-
rece como una idea falsa. Esto, sin embargo, todavía no puede sa-
berlo el aún no convertido Cipriano, quien considera al diablo co-
mo un poderoso hechicero. De este modo, Calderón Rolen:iza.~o 
sólo contra la creencia, extendida entre el pueblo, en la ImphcaclOn 
en pactos con el diablo, sino q~e elemp~ifica también l~, «bonda~ 
suma», que se muestra como rrusencordla de la converslo~ de Cl-
priano. También A. A. Parker ve reducido el. poder d~l ~lablo en 
Calderón14. El diablo intentaría mantener aleFdo a CIpnano, que 
en sus estudios ha ido muy lejos del conocimiento del dios cristia-
no. Como según Tomás de Aquino el diablo no tiene posibilidad 
14 Parker, A. A. (1958), The Theology of the devíl in the Drama of Cald~ró~ Londres, 
pp. 15-17; sobre las diferentes representaciones ~el diablo en C:~derón d. Clivetl, Angel L. 
(1977), El demonio en el teatro de Calderón. MadrId: Albatros EdiCIones. 
166 CHRISTOPH STROSETZK1 
alguna de influir directamente en los hombres, tiene que contentar-
se con desviarles hacia el desconocimiento. El diablo en Calderón 
está claramente sometido a Dios y a su voluntad cuando al final, 
contra su voluntad, anuncia que no puede vencer sobre Justina y Ci-
priano: «y los dos, a mi pesar, a las esferas subiendo del Sacro soÍio 
de Dios, viven en mejor imperio. Ésta es la verdad; y yo lo digo por-
que Dios mesmo me fuerza a que yo lo diga»15. 
Si se observa el teatro alegórico del Barroco, en especial el géne-
ro de los autos sacramentales, puede verse al diablo como persona-
je alegórico culpable de las tendencias negativas de los hombres o, 
mejor dicho, como esencia íntegra del mismo ser humano. De for-
ma alusiva, también encuentra esto su expresión en El mágico pro-
digioso, cuando Cipriano informa sobre sí mismo: «dos voluntades 
contrarias no pueden a un mismo fin ir? Luego yendo encontradas 
es fuerza, si la una es Buena, que la otra ha de ser mala» 16 • En la me-
dida en que aquí diferentes fuerzas luchan por el alma del hombre, 
en el trasfondo se mantiene la antigua tradición de la psicomaquia. 
Los estudios recientes interpretan también el Mefistófeles de 
Goethe desde el punto de vista psicológico y ven en él la cara negati-
va de Fausto. El diablo se convierte para Goethe en «un álter ego ne-
gativo y nihilista de Fausto>P. En este contexto, es instructivo el 
«Prolog im Himmel» que precede al Fausto de Goethe, pues mantie-
ne la tradición del Theatrum mundi, a la que Calderón contribuyó 
con su auto sacramental El gran teatro del mundo. Al igual que en 
Calderón, también en el «Prolog im Himmeb de Goethe aparecen 
los hombres como figuras de un juego que serán sentenciadas al final 
por Dios, en calidad de juez. Mientras que en la primera parte del 
Fausto hay una voz que grita que Margarita está salvada, unos ánge-
les anuncian al fmal de la segunda parte la salvación de Fausto. De 
modo equiparable, en el mencionado auto sacramental El gran teatro 
del mundo de Calderón se juzga igualmente a los personajes. Mien-
tras que el Rico es condenado, el Rey, el Labrador y la Hermosura se 
15 Calderón (1985), 1Il, vv. 1.101-1.107. 
16 Ibíd., 1, vv. 210-214. 
17 Schmidt, Jochen (2001), Goethes Faust. Múnich: C. H. Beck, 2.' ed., p. 42; este libro 
resume la nueva situación investigadora y en lo sucesivo se tomará como base. 
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salvan tras nasar un tiempo en el purgatorio. Se puede ver una 
rencia entr~ el Fausto de Goethe y El gran teatrodel mundo de Calde-
rón en el hecho de quela obra de Calderón pertenece al gé~ero de, l~s 
autoS sacramentales y, con ello, está ligado a la trascendencia teolog¡-
ca, en tanto que Goethe se mantiene en el nivel psicológico y repre-
senta al diablo como álter ego de Fausto. Por otra parte, se pueden ver 
ambas obras en la tradición de la psicomaquia, esto es, de la repre-
sentación alegórica de la lucha del principio bueno y malo por el 
hombre. Esta dimensión encuentra su expresión en Goeme cuando 
«el señor» comenta: «El hombre puede errar mientras se afana», y 
además asegura: «Un hombre bueno, en su ímpetu en tiniebl~, del 
buen camino tiene ya conciencia»18. La psicomaquia queda así ligada 
tanto al Fausto como a El mágico prodigioso. 
LOS TEXTOS 
Mas volvamos a Faustbuch (1587) ya El mágico prodigioso de Cal-
derón (1663). De ambos haremos una pequeña introducción .. 
Faustbuch anónimo aparecido en el año 1587 retoma elementos de la 
vida del Fausto estudiante en Heidelberg, quien, tras la finalización 
de su MauÍ5ter artium en el año 1487, comenzó una vida ambulante, 
se dedicó °a la astrología y pereció en extrañas circunstancias. ello, 
el Faustbuch narra una historia que debería advertir al lector sobre los 
peligros de las asociaciones con el diablo y sus funestas consec~en­
cias. El Faustbuch se editó 19 veces entre 1587 y 1598 Y se tradUjO a 
numerosas lenguas. The Tragical History of Life and Death of Doctor 
Faustus de Christopher Marlowe apareció impreso en el año 1604 y 
se basa en gran medida en el Faustbuch alemán de 158? . 
La obra El mágico prodigioso se conserva en dos verSlOnes: una un-
presa, aparecida en 1663, y una prim~ra versión manuscrita, de 1637. 
Las diferencias entre ambos textos resIden en el contexto de represen-
tación. Si en un primer momento se trataba de una representación pa-
ra la festividad del Corpus Chriso, más tarde se llevó a cabo una re-
18 Todas las traducciones de Fausto están tomadas de la edición: Goethe, J. W. (1999), 
Fausto. Barcelona: Planeta. Trad.. casto de José M.a Valverde. 
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presentación en los corrales de comedias en la que, atendiendo al gus_ 
to del público, el fondo metafísico se presentaba de modo más entre-
tenido, mediante la ampliación de la temática amorosa, como «come-
dia de santos». En el fundamento de la leyenda subyacente están Sant~ 
Justina, la cual se había entregado plenamente a Cristo y consecuen-
temente rechazaba a todos sus pretendientes, y Cipriano de Antio-
quia, quien intentó ganarse el favor de Justina con la ayuda de la ma-
gia diabólica. Protegida por el signo de la cruz, Justina todas las 
tentaciones. Impresionado, Cipriano se hace bautizar. Como conse-
cuencia de la persecución contra los cristianos de Diocleciano, los dos 
se convierten en santos, después de haber muerto como mártires19. 
El contenido de la obra de Calderón se basa en la leyenda y po-
dría resumirse de la siguiente forma: en un principio, Cipriano 
puede resistirse al diablo, quien aparece como un distinguido señor 
para alejarlo de la verdad. Por ello, el diablo quiere seducirlo por 
medio de la belleza física. Tras haber sido rechazado de nuevo 
por Justina, Cipriano se desespera hasta el punto de estar dispuesto 
a entregar su alma a cambio de esta mujer. El diablo, que oye esto, en-
tra en acción, se presenta como un brujo que ha sobrevivido a un 
naufragio y se hace hospedar por Cipriano. Finalmente, el diablo 
consigue impresionar de tal modo a Cipriano con demostraciones 
de magia que éste establece un pacto con él. Cipriano se hiere con 
su puñal en un brazo para escribir con su sangre en un pañuelo que 
entregará su alma a quien le enseñe un arte que le permita ganarse 
el favor de ]ustina. Así, la venta del alma al diablo no es incondi-
cional, sino que se realiza bajo la condición de que la empresa re-
sulte exitosa. El diablo se propone introducirlo en el arte de la ma-
gia durante todo un año. A comienzos del tercer acto ha pasado ya 
el año. Mientras tanto, Justina piensa en Cipriano y le gustaría sa-
ber dónde se encuentra. El diablo ya está presto a llevarla hasta Ci-
priano20, pero ella se da cuenta de que está siendo llevada hacia la 
tentación, invoca a Dios y expulsa al diablo, quien intenta engañar 
19 CE Dassbach, Elma (1997), La comedia hagiográfica del Siglo de Oro 
ga, Tirso de Malina y Calderón. Nueva York: Lang. 
20 Entwistle, William J. (1945), «Justinas Temptation: an Approach to 
ofCalderóm, Modero Language Revíew, 40, pp. 180-189. 
Lopede Ve-
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a Cipriano con una figura que al flllal se 
no como un esqueleto. El diablo confiesa su rra,c~;o 
su impotencia frente. a ]usrma, protegida por dios 
nos. Ciprianó se ve engañado' por el diablo y 
acuerdo con él. Cuando éste se niega, Cipriano confiar en 
Dios, que ha protegido también a ]ustina. Se convierte en cristiano, 
entiende en ese momento la cita de Plinio y muere finalmente como 
mártir junto a Justina, quien recuerda su promesa amar 
a Cipriano en la muerte. Cuando ambos mueren unidos como 
tires, se anuncia que Cipriano ha sido liberado sus culpas. 
Goethe leyó El mágico prodigioso en 1794 en una ~ld.'.J.U.~."'lL'H 
porcionada por Fr. H. von Einsiedel, custodiada 
Goethe-Schiller-Archiv de Weimar. En una carta a de oc-
tubre de 1812 y dirigida a Knebel, ve en El mágico prodigioso el tema 
de Fausto manejado con increíble grandeza21 . Si se de 
Goethe escribió su Fausto entre 1790 y 1831, el modelo 
podría haberle influido en algunos puntos22. A todo, ya 
en 1882 Johann Fastenrath sostenía que las coincidencias eran sólo su-
perficiales. Las resume de la siguiente forma: «Se que es 
un mago, como Cipriano, que ama a MargarIta como 
tina y que, al igual que el mártir de Arltioquia, COfta!C:lOrla 
de Margarita a un pacto con el diablo, de igual modo 
con Justina, por el precio de su alma»23. Sin si en 
ria de Fausto el papel de Margarita es solamente un episodio 
fIuo, aunque extenso, entre muchos otros, en mágico prodigioso el 
papel de Justina no podría desaparecer sin perjudicar a toda la obra. 
El amor juega un papel más importante en Calderón que en 
pues Fausto pacta con el diablo antes de saber de la 
Margarita. No obstante, independientemente de la dU,erente concen-
tración en uno u otro aspecto, existen elementos comu-
21 CE Sullivan, Heruy W. (1998), El Calderón alemán. Recepción e de un genio 
hispano (1654-1980). FráncforrlMadrid: Vervuerr, p. 200. , . 
22 Nos desviamos, por tanm, de Sánchez Moguel, que no ve puntos en comun nI en el ar-
!ru1Ilento ni en las historias de amor. Sánchez Moguel, D, A. (1881), El mágico prodigioso de 
Calderón J en especial sobre las relaciones de este drama con el Fausto de Goethe, Madrid: Eduar-
do Uuch, pp. 40-14L 
23 CE Fastenrath, Johann (1882), Calderón in Spanien, Leipzig, p. 258. 
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nes. Entre éstos se encuentran no sólo el diablo y el pacto con el mis-
mo, sino también la crítica del conocimiento y el uso de poderes má-
gicos. Por ello, vamos a centrarnos a continuación en la valoración de 
las ciencias tradicionales. 
CRíTICA DE LA CIENCIA 
En la primera escena, el Fausto de Goethe presenta cada una de 
las facultades universitarias y critica sus ciencias. Retoma con ello 
un modelo de crítica del conocimiento muy extendido en el si-
glo XVI. En España lo extendieron Juan Luis Vives (1492-1540) 
con su De causis corruptarum· artium24 y FranciscoSánchez 
(1550-1623) con su Quod nihil scitur deque literarum pereuntium 
agone, eiusque causi?5. Eil ellos, se critica sobre todo que sólo los de-
talles sin imponancia se convienen en objetos científicos y no el con-
junto. En el primer acto de la pieza de Calderón, Cipriano aparece 
como un fIlósofo en busca de la verdad y que medita sobre una fra-
se de Plinio que Calderón cita modificándola: «Dios es una bon-
dad suma, I una esencia, una sustancia, I todo vista, todo Manos»26. 
Cipriano nota que esta declaración no se ajusta a su idea sobre el 
mundo de los dioses de la Antigüedad. Ante todo, se desespera con 
sus estudios: «mientras más se estudia, más se ignora»27. El diablo 
confirma la crítica del conocimiento de Cipriano: «Ésa es la igno-
rancia: a la vista de las ciencias, no saber aprovecharlas»28. Final-
mente, en la última parte de la obra dramática, cuando es tachado 
de loco por los presentes, Cipriano vuelve la vista atrás a sus tiem-
pos de erudito: «Yo fui por mi estudio y por mi ingenio asombro 
de las escuelas y de las ciencias portento. Lo que de todas saqué fue 
una duda, no saliendo jamás de una duda sola confuso de mi en-
24 Vives, Juan Luis (1990), ()ber die Gründe des Verfalls der Künste, De causis corruptarum 
artium, Hidalgo-Serna, Emilio (ed.). Múnich: Fmk. 
25 Sánchez, Francisco (1618), Quod nihil scitur deque literarum pereuntium agone, eiusque 
causis. Fráncfort: Sump. loan. Berneri. 
26 Calderón (1985), l, vv. 1.169-1.171. 
27 IbU, 1, v. 145f. 
28 IbU, I, vv. 119-121. 
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tendimiento»29. Más tarde, 'la luz de la fe cristiana las ciencias pro-
fanas y sus representantes le parecen insignificantes: «Nunca yo he 
~stado más cuerdo, que vosotros sois los 10cos»3o. 
ENTRE TEORíA Y PASIÓN 
En el Fausto de Goethe, a las escenas en el gabinete de estudio, 
en las que se expresa el distanciamiento la naturaleza y el cono-
cimiento aislado, considerado insuficiente, se contrapone la leben-
dige Natur (naturaleza viva), en la que Fausto se a~ent~a con su pa-
seo de Pascua. El paso de la teoría a la expenenCla a la 
práctica, queda claro aquí. Es el discurso del deseo de una, neuem, 
buntem Leben (nueva vida coloridaPl, trama de MargarIta 
rrumpírá la trama del erudito. .. . 
También se presenta a Cipriano como a un erudito que en p~'1~l-
Pío se encuentra apartado de la naturaleza: «huyendo del gran bullioo 
d . 32 . d que hay en sus calles y plazas, pasar estu~an o qUIero»., cna o, 
Moscón, no entiende a Cipriano: «es pOSIble que en un día tanto 
gusto, de tanta festividad y contento, con cuatro libros te s~g~ al cam-
po soI0»33. A pesar de todo, la búsqueda racional del conocumento ter-
mina en Cipriano tras las primeras escenas, y es entonces cuan~o su 
desmedida pasión por Justina domina el posterior.desarrollo. . ~ablo 
parece gustarle este cambio. En un «aparte», refleXl0x:-a sob~e CIpnano: 
«Pues tanto tu estudio alcanza, yo haré que el estudio OlVIdes suspen-
dido en una rara beldad»34. Así pues, el comienzo del amor pasional 
supone para Cipriano :1 fm del estudio erudi~o.: «y ya,. lib.ro~:U es-
tudios quiero porque digan que e~ ~or hOffil~lda del m~e~o» . 
Esta evolución que va del dOffilmo de la razon al dOffilmo la pa-
sión puede interpretarse de forma positiva o negativa. En tanto que 
29 ¡bíd., m, vv. 863-870. 
50 ¡bid., III, vv. 852-853. 
31 ¡bid., v. 1.121. 
32 ¡bid., 1, vv. 17-19. 
33 ¡bid., l, vv. 35-39. 
34 lbid., 1, vv. 310-313. 
35 IUd., 1, vv. 1.030-1.032. 
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Cipriano se aleja de la.razón, parece, jw:gándolo de modo negativo, 
adentrarse en un labeonto y perder la posibilidad de manejar su vo-
luntad de forma razonable y sin dejarse llevar por las pasiones. Lo que 
se representa es, por tanto, la lucha entre la razón y las debilidades hu-
manas. Calderón no criticaría, así podría afirmarse, la limitación de la 
razón, sino que aclararía el desconcierto de Cipriano, resultado del 
abandono de sus estudios, y el alejamiento de la razón en favor de las 
pasiones y de la magia contrapuesta a la razón fIlosófica36. 
Frente a ello, existe una interpretación positiva de la evolución. La 
obra de Calderón se puede interpretar también como observación del 
avance desde un conocimiento racional e incompleto de Dios hacia la 
experiencia empírica de la omnipotencia de Dios. Ante este trasfondo 
el diablo actuaría como instrumento de Dios y haría visible la omni~ 
poten~i; de Dia.s I:0r ~edio de tentaciones en vano, así como por la 
c~~s:on ~e ~a !lffiltacl.on. de su poder. Sólo por medio de la experien-
CIa di::na tndiVl~ual Opnano se cor:vertirá. Así pues, está sobrepuesta 
a la busqueda raCIonal. La obra descobe desde esta perspectiva el cami-
no que va de la búsqueda filosófica racional hasta la experiencia de fe 
personal adecuada, del conocimiento leído al vivido. La evolución de 
Cipriano tiene lugar de forma paradójica, pues es de sus mismos erro-
res de donde surge el bien. Sin el pacto con el diablo, su alma nunca se 
habría salvado. Sólo con dicho pacto, Cipriano, que anteriormente ha-
bía vivido sin ningún compromiso intelectual, se introduce en la dia-
léctica cristiana de pecado original y misericordia. Si se concibe a Dios 
como omni~otente, ~l ~ablo sólo podrá actuar como instrumento pa-
ra la converSión de Opnano. Aunque se desvela el poder de Dios, al fi-
n~ es el deseo li~r~ y no turbado por ninguna pasión de Cipriano 
qUlen toma la deCISIón de convertirse. Así, Dios puede concebirse co-
m~ el verdadero héroe que da título a la obra, el «mágico prodigioso», 
qUlen atrae a los hombres hacia sí por caminos maravillosos37. 
36 CE Arellano, Ignacio (1996), «Magos y prodigiosos en el escenario del Siglo de Oro», 
en Ber~el, J. (ed.), En torno al teatro del Siglo de Oro. Actas de Jornadas XII-XIII. Almería, 
pp. 34-.:)5. 
• 37 «Pour Calderón, 'el mágico prodigioso', le seul magicien, e' est Dieu; et Cipriano, qui se 
pm ~~ur un ~ag:, n' é~t qu'un apprenti a son servíce.» Aubrun, Charles V. (1973), «El mágico p'ro~gwso. Sa s~ficatlon et sa srrucrure,>, en K5rner, KarI-Hermann/Rühl, K1aus (em.), Studia 
tbmca. Festschrift for Hans Flasche, Berna/Múnich: Francke, pp. 35-46, aquí p. 35. 
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ENTRE MELANCOLÍA ASPIRACIÓN 
Frecuentemente se acusa a la melancolía de causar de comporta-
mientos extraños. La melancolía38, según los Problemata (XXX, 1) de 
Marsilio Ficino, lleva por una parte a parálisis o depresiones y, por 
otra parte, a la exaltación, al entusiasmo. En Fausto, la melancolía 
surge de la aspiración constante a lo ilimitado y absoluto, que 
za por insuficiente todo lo .alcanzado y alcanzable en la limitada vida. 
La negación nihilista de 10 limitado es el reverso de la búsqueda en-
tusiasta de lo ideal. La melancolía, que lleva a la desesperación con 
ello, al pacto con el diablo, aparece ya en el Faustbuch de 1587. 
bién el erudito de Calderón sufre de melancolía. El diablo ve a 
priano en un estado semejante: «Desde que en tu casa entré, te he 
to sin alegría; profunda melancolía en tu semblante se ve»39. No 
obstante, el origen principal de la desesperación de Cipriano no es, 
como en Fausto, la sed de conocimiento, sino el amor no correspon-
dido por Justina: «Estoy tan ciego y perdido [ ... ] Mis estudios di al 
olvido [ ... ] mis esperanzas al viento y al desprecio mi razón»40. 
Con todo, también en Cipria..'lo encontramos una aspiración al 
saber y una desesperación por la limitación del propio conocimiento. 
QPRIANO.- Esta verdad escondida he de apurar41 • 
[ ... ] Un lugar de Plinio es el que me trae con mil ansias de encen-
derlo, por saber quién es el dios de quien habla42• 
Sobre todo, no entiende cómo puede referirse a Júpiter, quien 
con sus crímenes no se corresponde con el postulado de suma 
bondad. En el Fausto de Goethe, «aspiración», que surge de ln-
suficiencia de 10 conseguido y lo conseguible, aparece con más 
za en el primer plano. Esta aspiración es, por una parte, negativa si 
va de una acción limitada a otra, como prueba la frase hombre 
38 K1íbansky, Rayrnond, Panofsky, Erwin, SaxI, Frirz (eds.) (1994), Satura und Melancho-
lie. Fráncfort: Suhrkamp, 2.' ed. 
39 Calderón (1985), Il, vv. 746-749. 
40 ¡bid., n, vv. 80G-815. 
41 [bid., I, vv. 87-88. 
42 [bíd., l, vv. 163-166. 
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pued~ e~rar mient~as .se afane». Sin embargo, es positiva siempre 
que slgrufique mOV1ffiIento, pues en Goethe se dice: «A quien siem-
pre se esfuerza con trabajo podemos rescatar y redimir»43, y= «Un 
hombre bueno, en su ímpetu en tiniebla, del buen camino tiene ya 
. '44Eúl concIencIa;> . . n ' timo lugar, la calma aparece como saciedad y 
final d~ la inqUietud :r.eadora. Mientras Mefistófeles le ofrece gozar 
~e la Vida con tranquilidad, Fausto lo rechaza: «Si un dia en paz me 
tiendo ~n l~cho de ocio, me da igual lo que pueda ser de mí»45. Así 
pues, Clpnano y Fausto son eruditos que aspiran al conocimiento 
y sufre~ la melancolía que puede llevar a estados de depresión y de 
exaltacIón. Tanto en Cipriano como en Fausto se encuentra una 
m~lancolía. como parálisis condicionada por los límites del conoci-
mIento. ~l:ntras que Fausto retorna al estadio de la inquietud cre-
adora, Ctpnano alcanza el conocimiento definitivo y la tranquili-
dad. 
GENIO Y PEDANTE 
La búsqueda y la adquisición del conocimiento son algo molesto 
para el hombre y así lo ve también Cipriano. Frente.a él, el diablo 
aparece como de forma genial. A la pregunta de cuántas ciencias 00-
m~na, responde el diablo que son suficientes. Al contrario que Ci-
pnano, para ello no r:ecesita n~n~ estudio, sino que los ha adquiri-
do por naturaleza. Mientras Ctprlano se lamenta: «Aún estudiándose 
una [cienci~] mucho tiempo, no se alcanza})46, el diablo se jacta: 
«de ~a patria soy / donde las ciencias más altas, sin estudiarse, se sa-
ben» .' Aun sin estudios, se ha presentado a una cátedra de prima y ha 
obterudo muc,hos votos en la elección. Al parecerle digno de elogio 
no haber contmuado con el asunto, se distancia del erudito pedante. 
Cuando el Fausto de Goethe repudia al inicio el conocimiento eru-
43 Goeme (1999), vv. 11.936 y ss. 
44 ¡bíd., vv. 328 y ss, 
45 ¡bíd., vv. 1.692 y ss. 
46 Calderón (1985), 1, vv. 137 y ss. 
47 ¡bíd., 1, '{y. 141-143. 
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dito que ha acumulado, se muestra la aversión de la recopilación de 
datos tan extendida por la ilustración del siglo XVIII. En el trasfondo 
queda la crítica del pedante, acuñada sobre todo en la Francia del si-
gló 'XVII Y común también en España, el cual, aunque ha aprehendi-
do con mucho esfuerzo deJos libros todos los detalles de un ámbito 
científico, carece de la comprensión del contexto, una cualidad de la 
que dispone el honnéte homme por naturaleza. La erudición estéril 
la encuentra Fausto en el personaje del pedante Wagner. Junto con él, 
sale también a la luz la crítica a la civilización de Rousseau, quien nie-
ga la cuestión sobre si las artes y las ciencias han aportado progreso y 
recomienda orientarse a la naturaleza. 
Las ciencias ni siquiera se hallan en situación de llevar al cono-
cimiento fundamental, tal como se ha demostrado. Esto es aún más 
cierto si la postura con la que se trata es la del pedante. La figura de 
éste potencia la crítica al conocimiento, así como la magia del dia-
blo promete el poder seductor del genio que siempre supo qué es 
fundamental. 
PODER DE LA MAGIA 
La superbia fue lo que llevó a Lucifer a separarse de Dios en el 
pasado y a querer igualarlo. La superbia es lo que lleva a pactar con 
el diablo a los hombres que ya no se sienten dependientes de Dios 
y que confían solamente en su capacidad y en sus conocimientos. 
Fausto, que aspira al conocimiento total, podría compararse a 
Adán, quien come del árbol de la sabiduría48 , Quien se aparta de 
Dios, sólo puede dirigirse al diablo. Desde ahí sólo hay un paso 
hasta la hechicería que puede ofrecer como remedio el diablo. En el 
Faustbuch de 1587, instruido por el diablo, Fausto emprende dos 
grandes vuelos en los que se expresa alegóricamente su orgullo des-
mesurado, su superbia. 
En el Cipriano de Calderón, la soberbia radica en la esperanza 
de los efectos de la magia. Aquél, de su año de aprendizaje con el 
48 Cf. de la Dana, Natalla (2007), Adán] Eva, Fausto] Donan Gra]: tres mítos de trans-
gresión. Madrid: Universidad Complutense de Madrid. [Recurso electrónico.] 
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diablo, no sólo desea el acceso a ]ustina, sino también nuevos conoci-
mientos: «pues Justlla será mía, y yo vendré a ser espanto del mundo 
c?n n~e~as ciencias:}49. Ya en la primera lección en el campo de la ma-
gIa, Ctpnano se ve Invadido por la vanagloria y la megalomanía: «Vá-
mos; que con tal maestro mi ingenio, mi amor con dueño tan alto, 
eterno s~rá en el m~do el mágico Cipriano»50. Cuando Cipriano, 
tras finalizar su estudio de la magia, sale de la cueVa, se siente tan se-
guro que se ve en situación de poder dar lecciones incluso a su maes-
troS]. Ha estudiado la magia de fonna tan intensa que el mismo dia-
blo no podría decirle: «si es que me igualas, que me excedes»52. 
El ~aust.o de Goethe recurre a la magia después de quedar hastiado 
de la aenCIa. No obstante, si bien se considera más preparado que 
otros docro:-es y maestros, no cree saber lo fundamental y comenta: 
«Me h~ ?edica~o, entonc;s, a ~a magia, a ver si por palabra y poderío 
del espIrltu, en?endo al~ nusterio; r ... ] a ver si a saber llego lo que 
el mundo COntIene reurudo en sus entrañas r ... ]>}53. Tras experimen-
tar la cortedad de la razón, se encamina hacia el espacio irracional. En 
el Renacimiento, la magia estaba valorada de forma absolutamente 
positiva. Pico della Mirandola (1463-1494) la considera una ciencia u.niv~rs~ .Y alternativa a los conocimientos dispersos de las cien-
CIas mdivIduales. Se unieron aquí elementos ocultistas con el neo-pl~tonismo de Marsilio Fiemo (1433-1499), quien justificaba la 
unIdad del mundo por emanar de lo divino. Mientras el Fausto de ~oethe, aparecido después de la Ilustración, pudo basarse en estas 
Ideas pansóficas del Renacimiento, el autor barroco Calderón resal-
ta mucho más la impotencia y la nocividad de la magia. 
IMPOTENCIA DE LA MAGIA 
En un ~r~er momento, el diablo de Calderón hace grandes pro-
mesas a Clpnano: «que te enseñaré una ciencia con que podrás a tu 
49 Calderón (1985), n, vv. 986-988. 
50 ¡bid., n, vv. 989-993. 
51 ¡bid., III, v. 14. 
52 Ibid., III, v. 50. 
53 Goethe (1999), vv. 377-385. 
LO FÁUSTICO EN CALDERÚN 177 
mando traer la mujer que adoras»54. Como prueba de sus poderes 
mágicos, realiza un milagro a los ojos de Cipriano y m~estra es 
capaz de mover una montaña. Claramente~se hace a~w a 
la Biblia donde la fe mueve una montana: «podran a esta 
montafi;: "Retírate de ahí y arrójate al mar", y así lo hará»~5. El 
diablo explica a Cipriano: «y mira tú si a u~a dam~ tr~erás, SI fO a 
un monte traigo». El truco del diablo sale bIen y CIpnar:o est~ r~­
almente sorprendido: «No vi más confuso asombro, no VI prodIgIO 
más raro»56. Mas el diablo pronto deberá reconocer que sus efectos 
son limitados: «Soy, en la magia que alcanzo, el registro poderoso 
de esos orbes»57. Siempre llega al límite en aquel punto en que se 
le opone un albedrío. ((El grande poder mío no puede hacer vasa-
llo un albedrío)}58. Cipriano tampoco tarda mucho en sospecharlo: 
«Lo que ofrecí está en mi mano, pero lo que ~ m~ ofreces .no : 
en la tuya, pues hallo que sobre el libre albedno m ha~ con}u~es nI 
hay encantos»59. Aquí se muestra de nuevo que la magl~ del dIablo 
puede acceder a lo material, pero no a las almas que dIsponen. de 
álbedrío, tal como sostenía anteriormente el autor renacentista 
Ciruel060. . , . 
Finalmente, Cipriano debe comprender que no tle~e eXlto en 
sus experimentos mágicos y que no puede ganarse a Justllla me-
dio de la hechicería61 . La hechicería del diablo s~ revela .como ~ 
engañ062 y Cipriano observa tambié~, que l~ ~agla d!ablo esta 
limitada por un poder superior: «QUlen de tI lIbrar a Jus:rna pudo, 
a mí no podrá liberarme?»63 hasta que finalmente cambIa de ban-
.. T" do 64 do: «(Grande dios de los cnstlanos, a 1 en mlS penas acu » , 
54 Calderón (1985), II, vv. 852-856. . . 
55 Mateo 21,21, cfr. también Job 9,5; Primera Carta a los Conntlos 13,2. 
56 Calderón (1985), n, vv. 892 y ss. 
57 Ibíd., JI, vv. 336-338. 
5& Ibíd., III, vv. 93 y ss. 
59 Ibíd., n, vv. 862-865. 
6Q CE nota 13. 
6! Calderón (1985), IlI, vv. 431-446. . _ 
62 Ibid., IIl, vv. 575-586: "Decir que en la magia tuya, for mí eJecuta~a, estuvo el engan~ 
no es posible; porque yo punto por punto la obré; [ ... ] tu,me has enganado cuando yo le 
ejecuto, pues sólo fantasmas hallo adonde hermosuras busco!». 
63 Ibíd., IlI, vv. 703-705. 
64 Ibíd., III, vv. 729-730. 
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La magia se coloca por encima de la lógica racional para, así, su-
perar de nuevas formas las fronteras del conocimiento. La acción 
mágica invalida las leyes naturales y surte un efecto milagroso ma-
nifestando así el poder del causanté5• La magia promete al hombre 
melancólico conocimientos secretos de lo fundamental, nuevos sa-
beres y poder ilimitado. En Calderón, se ilustra de forma más clara 
que en Goethe que aquélla no puede mantener dicha promesa. El 
diablo de Calderón puede emplear con éxito facultades mágicas 
siempre que se trate de cosas materiales, mas frente a un alma que 
disponga de un libre albedrío sólido no tiene nada que hacer. Mar-
garita tenía un albedrío débil, aunque Goethe no le asignó la prue-
ba del poder limitado de la magia y del diablo. 
En resumen, podemos afirmar que en las obras de Calderón y de 
Goethe pueden encontrarse tópoi y modelos de pensamiento co-
munes. Común a los dos es la crítica a la limitación del conoci-
miento individual, si bien en Calderón ésta queda compensada al 
final por la fe cristiana en el sentido medieval, mientras que Fausto 
continúa esforzándose en sus aspiraciones. Ambos intentan superar 
el distanciamiento de la naturaleza por medio del retorno a la mis-
ma, aunque la pasión de Cipriano tiene una función anagógica, 
mientras que Margarita representa una alternativa a la erudición es-
téril. Ambos se vuelven también melancólicos, ninguno de los dos 
encuentra en la vida una tranquilidad duradera. Ambos son idealis-
tas y entusiastas, Cipriano como posterior defensor de la cristian-
dad, Fausto en busca del verdadero ser. Ambos se distancian de la 
pedantería y buscan el gran todo. Cipriano, en un principio, dice 
haberlo encontrado en el genial diablo, y se equivoca, pero lo en-
cuentra en el dios de los cristianos, mientras que Fausto sigue la 
búsqueda. En ambos casos, la magia lleva aparentemente hacia el 
objetivo. También en ambos casos parece que el diablo es bastante 
ineficaz. Por eso, en ambos casos, al contrario que en Faustbuch 
(1587), no existe ningún dualismo terrenal, ningún principio au-
tónomo del mal ni ningún diablo autónomo que ejerza su poder 
65 Strosetzki, Christoph (1998), «El milagro en Calderón», en Texto e imagen en Calderón, 
undécimo coloquio anglogermano sobre Calderón. Sr. Andrews, Escocia, 17-20 de julio de 
1996.1ietz, Manfred (ed.). Stuttgart: Steiner, pp. 240-253 (Archivum Calderonianum 8). 
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sobre el cuerpo y la mente. ,A diferencia del autor barroco. Calde-
rón, quien confía en la congruencia medie~al de fides y ratto y 9ue 
como Petrus Damiani de la ratio hace analla, de la sacra, dacm,na, 
en Goethe el campo de tensión entre sujeto y mundo queda abier-
to tanto en ~1 reconocimiento como en la acción. 
